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«Les femmes assurent la solidité et la continuité du réel»
René Barjavel – Une rose au paradis
0.  O sonho
Quando Nicholittus Sancti Donati faleceu, em Veneza, no ano de 1375, o 
Mundo parecia que ia acabar e desaparecer da face de Deus. Tudo o que até 
então existira – e que o mesmo quis deixar escrito no seu, presentemente per-
dido, enciclopédico tratado De illustribus feminis mundi – estava fatalmente 
votado a desaparecer da face da Terra. Esta foi, pelo menos, a opinião de 
Udericus Burgi, transmitida, sob o pseudónimo de Gualfredus Aldrevandorum, 
no, então célebre mas genuinamente fastidioso (afora as suas notáveis pic-
turae marginais), Speculum imbecillitatis, vanitatis stultitiaeque. Ou melhor, 
essa terá sido a opinião de sua esposa, Imigla, transmitida fielmente pelo seu 
marido e amanuense excessivamente enamorado por esta, a ponto de ser 
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altamente provável que Giovanni Boccaccio tenha usado, na sua Teseide, uma 
descrição de Udericus para pintar a aegra amans de Arcita:
«Giorno e notte sanza alcun rispitto
sospir versava caldi come foco;
e lagrimando sovente doleasi,
e già nel viso il suo dolor pareasi.
Egli era tutto quanto divenuto
si magro, che assai agevolmente
ciascun suo osso si facie veduto: […]
Nè solamente impallidito n’era,
ma la sua pelle parea quasi nera.
E nella testa appena si vedieno
gli occhi dolenti; e le guance lanute
di folto pelo nuovo comparieno;
e le sue ciglia pilose ed agute
a riguardare orribile il facieno,
le chiome tutte rigide e irsute:
e si era del tutto trasmutato,
che nullo non l’avria raffigurato.
La voce similmente era fuggita,
e ancora la forza corporale»1.
O caso para aquele desespero não era para menos: Imigla ia ser uma das 
figuras mais destacadas naquela obra que, como o seu título indicava e o seu 
subtítulo deixava ainda mais claro, pretendia mostrar tudo aquilo que o género 
humano devia às mulheres.
O papel de Marino Faliero – dodge, futuramente «decapitati pro 
criminibus»2, de tal cidade adriática (aparentemente manipulado, na sua tenta-
tiva de se autonomizar da classe aristocrática e do Consiglio dei Dieci, pela sua 
segunda esposa, Aluycia Gradenigo) – cruza-se, certamente devido ao papel 
desta última e a acreditar no relatado no Speculum imbecillitatis, não poucas 
1 Giovanni BOCCACCIO – La teseide delle nozze d’Emilia, 4, 26-28, ed. Alberto LIMENTANI, Milano: 
Mondadori, 1992, 119s.
2 George Gordon BYRON – Marino Faliero, appendix 3. London: John Murray, 1821, 194.
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vezes com a redação do De illustribus feminis mundi. As evocações são dis-
persas, mas tal embaixador junto do Papa Inocêncio VI parece ter sido finan-
ciador, amigo e instigador, auto ou heteromotivado, de tal redação. Todavia, 
e não sendo de estranhar, está totalmente ausente da dramatização do último 
ano da sua vida por Lord Byron, texto que inspirou Eugène Delacroix a pintar, 
cinco anos depois, L’Exécution de Marino Faliero, onde, porém, no meio da 
turba em penúltimo plano, não é impossível identificar Udericus Burgi.
A partir deste ponto, os fios deste fantástico episódio tornam-se profunda 
e profusamente emaranhados, formando um labirinto insolúvel. Com efeito, 
não mais é possível destrinçar o que faz parte da História do que pertence à 
Estória e, assim, as perguntas avolumam-se: quem, e com que motivos, esteve 
por detrás da morte violenta – já que foi esventrado e teve as suas entranhas 
depositadas nas janelas de sua casa – de Nicholittus? Que aconteceu aos 
diversos manuscritos da sua obra? E qual a ligação entre o seu desfecho e os 
perfis de mulheres – como Gillette de la Côte, Marquesia de Lanta, Douceline 
of Digne, Chunegundis von Hebenstreit e Maifreda da Piovanoque – que 
Udericus refere que Nicholittus apresentava na sua obra acerca das hetero-
doxias femininas associadas a movimentos heréticos como os patarenos, os 
valdenses, os fraticelli, os irmãos (e irmãs) do livre espírito, os guglielmitas e 
os amigos de Deus?
Muitas questões a que não sabemos responder, talvez porque, nas nossas 
deambulações, nos cruzámos com aqueles dados somente de um modo inci-
dental. Todavia e nas nossas leituras acidentais que nos puseram em contacto 
com o aludido incidente, diversas vezes nos deparámos com uma enigmática 
expressão de Públio Siro: «malo in consilio feminae vincunt viros»3. Talvez já 
não seja assim, contudo é tempo de deixarmos todas estas efabulações retóri-
cas – que irão ser posteriormente justificadas – e centrarmos rigorosamente a 
nossa atenção na História.
O ser humano, quando sub-humanizado, é igual em todo o lado, e Deus-
-Filho adveio visivelmente à História apenas há dois mil anos. Neste sentido, 
a Bíblia, em algumas passagens isoladas, lançou também rastros muito ques-
tionáveis acerca do sexo feminino. Basta recordar, por exemplo, Sir. 25,24: «a 
muliere initium factum est peccati et per illam omnes morimur».
No contexto cristão, os ecos destes rastros, por vezes feitos desastres épi-
cos, são bem conhecidos. É suficiente, estamos convictos, deixar aqui três 
breves textos. Em primeiro lugar, a celebérrima catadupa de afirmações que 
Tertuliano plasmou em De cultu foeminarum: «tu es diaboli janua; tu es arboris 
3 PÚBLIO SIRO – Sententiae, 358, ed. Roandeu Albert Henry BICKFORD-SMITH. London: C. J. Clay 
and Sons, 1895, 22.
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illius resignatrix; tu es divinae legis prima desertrix; tu es quae eum persua-
sisti, quem diabolus aggredi non valuit. Tu imaginem Dei, hominem, tam facile 
elisisti: propter tuum meritum, id est mortem, etiam Filius Dei mori habuit; et 
adornari tibi in mente est super pelliceas tuas tunicas»4. De seguida, algumas 
palavras do Roman de la Rose:
«[Theophrastus] ne tient pas home por sage
Qui fame prent par mariage,
Soit bele ou lede, ou povre ou riche:
Car il dit […]
Qu’il i a vie trop grevaine,
Pleine de travaill et de paine»5. 
Por fim, umas breves considerações de Tommaso d’Aquino retiradas da 
sua Summa theologiae:
 «Femina est aliquid deficiens et occasionatum. Quia virtus activa quae 
est in semine maris, intendit producere sibi simile perfectum, secundum mas-
culinum sexum, sed quod femina generetur, hoc est propter virtutis activae 
debilitatem, vel propter aliquam materiae indispositionem, vel etiam propter 
aliquam transmutationem ab extrinseco, puta a ventis Australibus»6.
Perante isto, a então futurível, e (mais do que provavelmente) hipotética, 
obra de Nicholittus, não deixou de nos suscitar imensa curiosidade ante o que 
poderia aduzir, mormente no que diz respeito a saber se, porventura e num 
qualquer sonho, referiria os nomes de Hadewijch van Antwerpen, Mechthild 
von Magdeburg, Angela da Foligno e Marguerite Porete. Ou seja, se a mesma 
poderia eventualmente reportar-se às quatro evangelistas medievais. Como 
será do conhecimento atento de todos, nesta derradeira designação não esta-
mos a ser totalmente originais: vamos na linha de uma paráfrase de um famoso 
epíteto, popularizado por Anselm Le Bail, acerca do quadrunvirato da «schola 
Christi»7 formado por Bernard de Clairvaux, Guillaume de Saint-Thierry, 
Guerric d’Igny e Aelred of Rievaulx: os «quatre évangélistes de Cîteaux»8.
4 TERTULIANO DE CARTAGO – De cultu foeminarum, 1, 1, PL 1, 1305A-B.
5 JEAN DE MEUNG – Roman de la Rose, 9312-15.18s, ed. Francisque MICHEL, vol. 1. Paris: Firmin 
Didot Frères, fils et Cie, 1864, 284s.
6 TOMMASO D’AQUINO – Summa theologiae, I, q. 92, a. 1, ad 1.
7 BERNARD DE CLAIRVAUX – Sermones de diversis, 121, PL 183, 743B.
8 Anselm LE BAIL – L’Ordre de Cîteaux. Paris: Letouzey et Ané, 1926, 125.
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O próprio texto do nosso estudo será muito devedor do trabalho já ela-
borado, magnificamente, por outros. Contudo, não nos sentimos minima-
mente desconfortáveis por sermos um dos «quasi nanus, gigantium humeris 
incidentes»9 que nos precederam. Não porque, dessa forma, vejamos mais 
longe do que os mesmos, mas porque, e quanto mais não seja, podemos ficar 
firmemente escorados no saber daqueles e, assim, apontar para outras dire-
ções. Direções estas que podem ser sintetizadas nas nossas seguintes pala-
vras que, indo moldar os próximos três parágrafos, já tornámos grandemente 
públicas na apresentação de uma nossa anterior comunicação num seminário 
do Centro de Estudos de História Religiosa no Porto – justamente aquela que 
está na origem deste presente trabalho.
No primeiro milénio da história do Cristianismo – e embora geralmente 
apenas, mas não só, num contexto monástico-masculino – os “espirituais” eram 
“teólogos” e os “teólogos” eram “espirituais” e, assim e pelo menos, as ammas 
do deserto eram tidas como teólogas. Com a academização masculina da teo-
logia, e a inerente dogmatização e esterilização desespiritulizante da mesma, a 
partir do surgir, nos séculos XI e XII, das Universidades europeias, a possibili-
dade, pelo menos teórica, de produção teológica por parte de sujeitos do sexo 
feminino ficou virtualmente negada e interdita. E isto, em contraste com o facto 
de, exatamente nessa moldura epocal – e graças especialmente ao incremento 
de idiomas vernaculares que, porém, ainda tardariam a deixar de ser tidos 
como peregrinae linguae –, aquelas terem passado a poder diminuir grande-
mente a sua iliteracia e a lograr aceder a fontes de saber profano e religioso.
Perante este facto – e na linha (consciente ou inconsciente, patente ou 
latente) da reivindicação profética sustentada, no decurso do século XII, por 
Hildegard von Bingen – surge, no século XIII e no início da centúria seguinte, 
um conjunto de quatro pessoas que, fazendo parte do «sexu fragili signa poten-
tie sue Deus ostendit»10, tentaram conceber, em fidelidade às suas vocações, 
formas de autoridade religiosamente aceites, de modo a fundamentarem a legi-
timidade de poderem teologizar. Com efeito, as mesmas – de modos distintos 
e conscientes de que a sua vivência mística as situava em igualdade (senão 
mesmo, como veremos, em superioridade) de condições com os varões – não 
se limitaram a narrar as suas experiências espirituais e (ou) místicas. De modo 
algum. Tais mulheres, tentando ter em consideração a especificidade irredu-
tível das communitates spirituales concretas em que estavam inseridas (com 
os seus próprios códigos de identificação e leitura específicos) e dentro de um 
9  JOHN OF SALISBURY – Metalogicus, 3, 4, PL 199, 900C.
10  Annales Palidenses, in Georg PERTZ (ed.) – Monumenta Germaniae Historica: Scriptorum, vol. 
16, Hannoverae: Aulici Hahniani, 1859, 90.
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certo contexto de reflexão acerca do papel da mulher na sociedade e na Igreja, 
quiseram explicitamente escrevê-las (ou dá-las a escrever) de um modo teo-
logicamente refletido.
Isto foi feito por elas mediante a asserção – que passará a ser um dos temas 
concretos das suas reflexões (com tudo o que isso implicará para uma nova 
forma de conceber a união mística com Deus, que fortaleceu determinadas 
devoções religiosas, ao tempo assaz incipientes, de cunho afetivo-carnal) – de 
terem tido uma relação intimíssima com Deus, análoga àquela que criam que 
haviam tido os hagiógrafos bíblicos. Uma relação que, de algum modo, fazia 
d’Este – e não delas – o Autor concreto – ou, pelo menos, principal – dos tex-
tos que elas veiculavam de um modo mais ou menos público. E isto, levando a 
que, se é verdade que uns acreditavam que elas se haviam aproximado daque-
las mulheres que, «quasi perductae in mentis insaniam, de summa Trinitate ac 
divina essentia disputent et praedicent ac circa fidei articulos et ecclesiastica 
sacramenta opiniones catholicae fidei contrarias introducant»11, houvesse quem 
estimasse que os seus escritos eram como genuínos «euangelium revelavit»12.
Pois bem, para a persecução deste objetivo, dividiremos o nosso estudo 
em quatro secções. Começaremos por apresentar o contexto histórico-reli-
gioso em que viveram as ditas evangelistas medievais; de seguida e de modo 
sucinto, referiremos quem foram as mesmas; num penúltimo apartado, elen-
caremos as suas estratégias de legitimação da sua teologização; e, enfim, ela-
boraremos uma breve conclusão.
1.  O cenário
A Europa no século XIII, depois de ter vivido um relativo ápice de muitas 
centúrias de civilização cristã e face ao progressivo desaparecimento do feu-
dalismo, foi o cenário de radicais transformações a nível social, político, eco-
nómico e religioso. A sociedade começa a estar mais eficazmente organizada 
e administrada, tendo diversos reinos consubstanciado formas genuinamente 
racionalizadas, centralizadas e uniformizadas de burocratização administra-
tiva, especialmente no que concerne à gestão judicial e financeira. As seguin-
tes palavras – retiradas da, talvez excessivamente laudatória, Histoire de Saint 
Louis de Jean de Joinville – parecem-nos esclarecedoras a este respeito:
11 IGREJA CATÓLICA: CONCÍLIO DE VIENNE, cânone 5, in Giuseppe ALBERIGO et alii (ed.) – 
Conciliorum Oecomenicorum Decreta. Bologna: Istituto per le scienze religiose, 19733, 383.
12 Annales Palidenses, in Georg PERTZ (ed.) – Monumenta Germaniae Historica: Scriptorum, vol. 
16, 90.
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 «Nous Looys, par la grace de Dieu roys de France, establissons que 
tuit nostre baillif, viconte, prevost, maieur et tuit autre, en quelque afaire que 
ce soit, ne en quelque office que il soient, lacent serement que tant comme il 
soient en offices ou en baillies, il feront droit à chascun, sanz excepcion de per-
sones, aussi; aus povres comme aus riches, et à l’estrange comme au privé; et 
garderont les us et les coutumes qui sont bones et esprouvées»13.
Estava-se ainda – e apesar das periódicas pragas, guerras e anos de más 
colheitas – num período de expansão económica e demográfica: as condi-
ções de salubridade, embora ainda muito deficitárias face a padrões poste-
riores, melhoraram; passou-se a usar instrumentos de labor mais eficazes; a 
segurança de circulação aumentou drasticamente, graças ao pagamento de 
guidatica aos senhores locais em troca de proteção; pontes foram construí-
das – muitas delas pela Igreja – e portos marítimos melhorados, fomentando 
duas grandes áreas de trocas de mercadorias – pelo Mediterrâneo e pelo Mar 
do Norte; e os meios de transporte beneficiaram de diversos avanços tecno-
lógicos: o leme de codaste, a generalização do uso da bússola e das primei-
ras cartas de navegação, novos métodos de atrelagem e a pavimentação das 
ruas que fizeram Roger Bacon augurar ou sonhar com «naves maximae, flu-
viales et marinae, ferantur unico homine regente, […] currus […] sine animali 
moveantur cum impetu inaestimabili; […] instrumenta volandi, ut homo sedeat 
in medio instrumenti revolvens aliquod ingenium per quod alae artificialiter 
compositae aerem verberent, ad modum avis volantis»14.
Todas estas realidades, permitindo o crescimento gradual do comércio 
burguês e de uma economia baseada no dinheiro e no sistema bancário, pos-
sibilitaram, ainda que muito ligado às áreas campestres, um incremento da 
urbanização, seja nos veteres burgi, seja nos novi burgi. E isto, com tudo o 
que tal realidade implicou de graves atritos sociais já descritos, por Philippe 
de Beaumanoir, no fim do século XII: «nous veons pluseurs bonnes viles que 
li povre ne li moien n’ont nules des aministracions de le vile, ainçois les ont 
toutes li riche parce qu’il sont douté du commun pour leur avoir ou pour leur 
lignage»15. O próprio trovador Chrétien de Troyes deixará este facto bem 
patente no seu romance de cavalaria Yvain:
13  Jean de JOINVILLE – Histoire de Saint Louis, ed. Natalis de WAILLY. Paris: Jules Renoua, 1868, 249s.
14  ROGER BACON – De secretis operibus, 4, in John Sherren BREWER (ed.) – Roger Bacon: Opera 
quaedam hactenus inédita, vol. 1. London: Longman, Green, Longman and Brothers, 1859, 533.
15 PHILIPPE DE BEAUMANOIR – Coutumes de beauvaises, ed. Amédée SALMON, vol. 2. Paris: A. & 
J. Picard, 1970, 269.
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«nos somes ci an poverte;
S’est riches de nostre desserte
Cil por cui nos nos traveillons.
Des nuiz grant partie veillons
Et toz les jorz por gaaignier,
Qu’il nos menace a mahaignier
Des manbres quant nos reposons;
Et por ce reposer n’osons»16.
O Cristianismo, sempre moldado por grandes pecadores e (acredite-
-se ou não) ainda maiores santos, viu-se igualmente a atravessar uma radical 
mudança naquele contexto previamente descrito. Depois da des-urbanização 
e ruralização a que se viu submetido no início da Idade Média (e recordemos 
que a Ordem Beneditina surgiu e proliferou nesse cenário), o mundo cristão 
é obrigado a efetuar uma re-urbanização. Isto é, a ter de criar novas respos-
tas religiosas – quer institucionais, quer espirituais – para as necessidades 
de uma sociedade tornada rapidamente citadina, crescentemente adepta do 
individualismo, cada vez mais impermeável à influência da liturgia eclesial e 
entregue a uma imaginação que passava a ser exercitada aquém das tradicio-
nais moderações filosóficas e (ou) religiosas. 
Eis-nos perante uma re-urbanização global da qual surgiram, justamente, 
as mais imponentes, e ainda hoje admiráveis, catedrais góticas europeias – 
Reims, Rouen, Chartres, Somerset, Hereford, Köln, Regensburg, etc. –, cuja 
construção, alicerçada em três notáveis inovações no contexto europeu – o 
arcobotante, a abóbada em cruzaria e o arco quebrado –, permitiu tornar as 
igrejas em locais (de encontro entre Deus e o povo) mais luminosos, leves 
e elegantes. Mas não só: de tal re-urbanização integral surgiram, ainda, as 
quatro clássicas ordines mendicantes – Ordo Fratrum Praedicatorum, Ordo 
Fratrum Minorum, Ordo Eremitarum Sancti Augustini e Ordum Fratrum bea-
tae Mariae Virginis de Monte Carmelo – que, como se vê por exemplo nas 
seguintes disposições da bula Solet Annuere de Honório III – pela qual este 
pontífice, no ano de 1223, confirmava a Regra de Francesco d’Assisi –, pauta-
vam-se por seus membros «nihil sibi approprient nec domum nec locum nec 
aliquam rem. Et tanquam peregrini et advenae in hoc saeculo in paupertate et 
humilitate Domino famulantes vadant pro eleemosyna confidenter, nec oportet 
eos verecundari, quia Dominus pro nobis se fecit pauperem in hoc mundo»17.
16  CHRÉTIEN DE TROYES – Yvain, 5309-16, in Mario ROQUES (ed.) – Les Romans de Chretien de 
Troyes, vol. 4. Paris: Honoré Champion, 1960, 162.
17  IGREJA CATÓLICA: HONÓRIO III – Bula Solet Annuere, 6, in Giovanni Giacinto SBARALEA (ed.) – 
Bullarium Franciscanum, vol. 1. Roma: Congregationis de Propaganda Fide, 1759, 445s.
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Verificou-se ainda uma mudança nos métodos de educação avançada, 
também associada a uma crescente literacia – sobretudo entre os leigos e 
graças às, ainda emergentes, línguas vernáculas – que levou ao começo da 
dinamitação do mito de que o novo era mau e perigoso. Apesar disto, nas 
Universidades – que, como em Toulouse e na sequência da condenação de 
Aristóteles em Paris, se publicitavam como locais de «libertas scolastica»18, 
onde, lê-se no mesmo eido, «quia nullius habenis dediti propria gaudebitis 
libertate» –, incrementou-se o escolasticismo; isto é, o modo e o método, aca-
demicamente profissional e cientificamente organizado por magistri, de – 
vincando enormemente um raciocínio lógico que (em respeito, reverencial e 
quase venerante, à auctoritas) superasse oposições e incrementasse o saber 
por dedução – buscar uma compreensão integral de Deus e do que Este 
criara. Um escolasticismo que, todavia e já desde o seu surgir, não satisfazia 
os espíritos mais inquietos e ávidos de saber:
«Cum dudum ab Anglia me causa studii excepissem – diz, num relato 
saborosíssimo, o inglês Daniel of Morley –, et Parisiis aliquamdiu moram 
fecissem, videbam quosdam bestiales in scholis gravi authoritate sedes occu-
pare, habentes coram se scamna duo vel tria, et desuper Codices importabi-
les aureis litteris Ulpiani traditiones representantes, necnon et tenentes stilos 
plumbeos in manibus, cum quibus asteriscos et obelos in libris suis quadam 
reverentia depingebant. Qui dum propter inscientiam suam locum statue tene-
rent, tamen nolebant sola taciturnitate videri sapientes, sed tales, cum aliquid 
dicere conabantur, infantissimos repperiebam»19.
Não espanta que, ante este cenário – talvez demasiado carregado de tons 
garridos, mas nada contrafeitos –, quem frequentava tais locais, muitos dos 
quais futuros teólogos ex officio, «alii addiscentes tantum ut scirent, quod est 
curiositas; alii ut scirentur, quod est vanitas; alii ut lucraretur, quod est cupi-
ditas et simonie pravitas. Pauci autem – continua, com tristeza, Jacques de 
Vitry a falar sobre os académicos parisienses – addiscebant ut aedificarentur 
vel aedificaret»20. De todo o modo, tratou-se de um sistema de pensamento e 
ensino que contrastava – mas sem estar em oposição – com os antigos perfis 
da teologia monástica que – provindos de indivíduos focados na sacra pagina 
e pautados por uma sabedoria espiritual que, oriunda da «dominici schola 
18  Marcel FOURNIER et alii (ed.) – Les Statuts et privilèges des universités françaises, vol. 1. Paris: 
L. Larose et Forcel, 1890, 440.
19  Thomas WRIGHT (ed.) – Biographia Britannica Literaria, vol. 2. London: John W. Parker, 1846, 228.
20  JACQUES DE VITRY – Historia Occidentalis, 7, ed. John HINNEBUSCH. Fribourg: University Press 
Fribourg / St. Paul, 1972, 92.
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servitii»21, os fazia dedicarem-se ao suscitar, e sustentar, o desejo de os crentes 
se aproximarem amorosamente de Deus – tiveram o seu apogeu no século XII.
A Igreja deparou-se com imensos sucessos e, ao mesmo tempo, enfren-
tou imensos desafios, também devido ao facto de a reforma papal – que come-
çara a meados do século XI, com o Papa Leão IX aquando do Concílio de 
Reims, e, depois de grandemente impulsionada por Gregório VII, culminara 
no Concílio I de Latrão – ter feito com que o bispo de Roma se convertesse, 
de um modo mais eficaz do que nunca, na derradeira autoridade doutrinal e 
judicial. Vejamos, brevemente, alguns desses desafios e sucessos.
Num cenário em que os crentes viviam, literalmente e de um modo muito 
concreto, entre Deus et diabolus e uns santos tornados familiares através de 
obras como a Legenda aurea de Jacopo da Varagine, a busca da salvação 
era um fito decisivo. Um fito que, pautando toda a vida e a própria preparação 
da morte, estava focado na prática de boas obras – nomeadamente doações 
e peregrinações –, por vezes marcadamente ego-referentes face a um pessi-
mismo que, ante as realidades terrestres, parecia afastar os leigos (e mormente 
as mulheres) do Céu. Daqui surgem, também, confrarias onde varões e mulhe-
res se agregavam e organizavam, de um modo mais ou menos fecundo, para se 
apoiarem mutuamente e se entregarem a uma vida de piedade caritativa. Um 
texto da confraria de São Marcos de Coimbra é, acreditamos, elucidativo a este 
respeito:
«Em Nome do paadre E do filho E do Espirito Samto. Amem. Nos. hir-
mãaos muyto em huua cousa de hirmindade E caridade desejamos perseue-
rar aquellas cousas que nos o Sennhor deus Encomendou. comuem que as 
atemdamos em verdade. deus o disse que asy vos amedes vos como Eu amey 
a uos E outra cousa sam dous ou tres ajumtados Em o meu nome hy sam eu 
em meo delles […] Sabemos que somos trespassados da morte aa uida se 
nos bem percebermos quem nam ama seu Jrmãao merece morte»22.
Foi neste contexto que o ideal da vita apostolica – o viver como se esti-
mava que Cristo e os apóstolos haviam vivido, regressando-se, desse modo, 
à simplicidade da Igreja primitiva – se tornou cada vez mais central ante um 
prodigioso enriquecimento da sociedade que, a muitos espíritos, parecia radi-
calmente oposto à pobreza e à caridade que, a nível pessoal e institucional, 
deviam nutrir a vida cristã. Deveras, e na linha do apelo bíblico à pregação 
21  BENTO DE NÚRSIA – Regula, prólogo, 45, ed. Timothy FRY. Collegeville: Liturgical Press, 1981, 164.
22 Citado em Saul António GOMES – “Notas e documentos sobre as confrarias portuguesas”, in 
Lusitânia Sacra, 2.ª s., n.º 7 (1995), 106s.
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sem «sacculum neque peram neque calciamenta» (Lc. 10,4), um número cres-
cente de cristãos sentiu-se atraído a uma evangélica vida apostólica de peni-
tência, pobreza e anúncio itinerante. Ou seja, em oposição a uma outra forma 
de via religiosa comunal que, no passado, havia acumulado vastas riquezas, 
nomeadamente em alguns mosteiros beneditinos e cluniacenses, onde, por 
vezes, se vivia de modo mais opulento que na mais alta aristocracia, tal como 
se pode inferir através das seguintes palavras de Bernard de Clairvaux:
«Annon posset eodem vasculo et aqua manibus vergi, et vinum bibi? 
Annon posset ardens lucere lucerna, nisi in tuo quod portas candelabro, et 
hoc aureo, vel argenteo? Annon posset dormiri, nisi super varium stratum, aut 
sub peregrino coopertorio? Annon unus aliquis minister posset et jumentum 
ligare, et ad mensam servire, et lectulum praeparare?»23.
A vita apostolica, portanto, também expressando uma patente crítica à 
corrupção clerical e às estruturas eclesiais, o que, por seu lado e como já havia 
sucedido na centúria de 1100, não deixou de levar a que diversos movimen-
tos suscitados por pregadores itinerantes acabassem condenados e violenta-
mente suprimidos. Também esta repressão não deixou de ser denunciada, por 
exemplo, na primeira parte da Cançon de la Crosada de Guillaume de Tudèle:
«Si per homes aucirre ni per sanc expandir
Ni per esperitz perdre ni per mortz cosentir,
E per mals cosselhs creire, e per focs abrandir,
E per baros destruire, e per Paratge aunir;
E per las terras toldre, e per orgulh suffrir,
E per los mals escendr, e pels bes escantir, 
E per donas aucirre e per efans delir,
Pot hom en aquest sègle Jhesu Christ conquerir,
El deu portar corona e el cel resplandir!»24.
Pois bem, se a vita apostolica é resultado de um movimento religioso 
ascendente, a cura animarum – incentivada pelos III e IV Concílios de Latrão 
– representa um esforço descendente da hierarquia clerical para encorajar um 
Cristianismo mais fervoroso entre os cristãos. Cristianismo este concretizado, 
nomeadamente, na obrigatoriedade de pregação por parte dos sacerdotes; no 
23  BERNARD DE CLAIRVAUX – Apologia ad Guillelmum, 11, 27, PL 182, 914B.
24 GUILLAUME DE TUDÈLE – Cançon de la Crosada, v. 8689-96, ed. Claude FAURIEL. Paris: 
Imprimerie Royale, 1837, 586.
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relevo da atenção dada aos enfermos; na catequização do cultus reliquiarum; 
no incentivar a celebração sacramental (surge, por exemplo, a obrigação de 
«omnia sua solus peccata confiteatur fideliter, saltem semel in anno proprio 
sacerdoti»25 e de comungar ao menos uma vez por ano); na vigilância para se 
detetar e combater as heresias, tidas, nomeadamente por Inocêncio III, como 
causadas, particularmente, pelo comportamento imoral dos clérigos: 
«Invaserunt enim jam gregem tibi commissum lupi rapaces, ex eo in 
tuum amplis sevientes ovile, quod velut canis mutus latrare non valens, nec 
eos latratu deterres, nec boni pastoris exemplo, animam tuam pro ovibus tuis 
ponis, sed fugis potius, eis luporum morsibus derelictis. Ecce etenim, dum 
opus Dei negligenter exerces, vulpes parvulae demoliuntur vineam, et mes-
sem Dominicam facibus colligatis ad caudas adurunt, et bono semini quod 
seminatum fuerat zizania homo superseminat inimicus, dum haeretici, absen-
tiae tuae opportunitate captata, cujus utinam vel praesentiam evitarent, per-
versa dogmata publice jam in provincia Narbonensi proponunt, quos, dum eis 
minus resistitur, multa sequitur populi multitudo»26.
É deste cenário abrangente que surge o mais restrito panorama de uma 
nova forma de vida espiritual. Se até ao século XIII a primeira grande tradição 
espiritual – o monasticismo – surgira, em grande parte, fruto de uma elite reli-
giosa que se apartara do mundo para encontrar, nuns mosteiros tidos como 
«loca poenitentiae, & vivorum quasi purgatoria, & peccatorum ergastula»27, um 
modelo terreno da caelestis Ierusalem, neste século assiste-se a uma demo-
cratização e secularização da espiritualidade. Por “democratização” referimo-
-nos, talvez através de uma designação imprecisa, à convicção de que era, 
na prática – e não só na teoria –, possível a todo o batizado desenvolver uma 
profunda espiritualidade. Por “secularização”, pretendemos referir-nos, nova-
mente mediante uma nomeação talvez ambígua, à convicção de que a fuga 
mundi não era um requisito para o crente se relacionar espiritualmente com 
Deus de um modo fecundo.
Seguidamente, ocorre um incremento do papel, por vezes imensamente 
relevante, das mulheres na tradição espiritual católica. É evidente que, dentro 
do cenário eclesial medieval, ainda era virtualmente impossível às mulheres 
criarem novas formas de viver o Evangelho sem a colaboração de varões que 
25 IGREJA CATÓLICA: IV CONCÍLIO LATRÃO, cânone 21, in Giuseppe ALBERIGO et alii (ed.) – 
Conciliorum Oecomenicorum Decreta, 245.
26  IGREJA CATÓLICA: INOCÊNCIO III – Epistolae, 81, PL 215, 84B.
27  Antoine de HAUTESERRE – Asceticon, 8, 10. Parisiis: Ludocicum Billaine, 1674, 734.
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eram tidos como «nobilior[es] quam femine[ei]»28, mas não é menos verdade 
que é neste século que aquelas logram romper com os modos de linguagem e 
vivência espiritual da elite religiosa e cultural masculina. Com efeito, e além da 
teologia monástica e da teologia abstrata, académica e científica – denunciada 
mais tarde por Erasmus como elaborada por indivíduos que «pedibus ac mani-
bus illotis irruant in theologiae professionem»29 –, surge, mormente graças às 
mulheres, uma nova teologia. Uma teologia vernacular, afetiva e subjetiva, na 
qual tais mulheres adquirem um papel significativo. Com efeito, e embora não 
lhes fosse reconhecido o direito de teologizarem ex officio, as mesmas come-
çaram, numa pluralidade de modos, a afirmar o direito de o fazerem ex bene-
ficio – isto é, como um dom da graça –, a ponto de mesmo alguns teólogos 
varões, já nos fins de duzentos, terem reconhecido, ainda que com algumas 
restrições e sem grande impacto na compreensão geral, tal direito:
«Ut aliquis possit docere ex officio quatuor – diz, ao redor de 1290, 
Hendrik van Gent – in eo requiruntur, duo respectu doctrinae, et duo respectu 
illorum quibus dispensanda est doctrina. Primum est docendi constantia, ne 
de facili a veritate cognita doctor se divertat. Secundum est exequendi effica-
cia, ne per infirmitatem ab opere desistat. Tertium est docentis auctoritas, ut 
auditores sibi credendo obediant. Quartum est sermonis vivacitas, ut pitia 
corrodendo ad virtutes impellat. […] Quantum ergo ad istam quaestionem 
dicendum, quod contraria his quatuor inveniuntur in mulieribus, propter quod 
mulier est ex officio docere non potest; et ideo nec doctor esse huius scientiae. 
[…] Loquendo autem de docere ex beneficio et charitatis fervore, bene licet 
mulierem docere, sicut et quemlibet alium si sanam doctrinam habeat; et hoc 
privatim et in silentio, et non in publico et in facie ecclesiae. Hoc enim solum 
licet docentibus ex officio»30.
São alguns daqueles aludidos modos que – também seguindo, embora 
de modo crítico (mormente no nosso maior relevo dado à mística como espo-
letadora do teologizar), um texto do gigas que é Bernard McGinn31 – queremos 
dar a conhecer. Aqueles modos que quatro das mais salientes místicas da 
história do Cristianismo – todas elas de duzentos – conceberam, justamente, 
de forma a alegarem tal autoridade.
28 TOMMASO D’AQUINO – Summa theologiae, IIIa, q. 31, a. 4, ad 1.
29  DESIDERIUS ERASMUS – Hieronymi Stridonensis vita, ed. Wallace FERGUSON – Erasmi Opuscula. 
Hildesheim: Georg Olms, 1953, 163.
30 HENDRIK VAN GENT – Summae quaestionum ordinarium, q. 2, a. 11. Parisiis: Badius Ascensius, 
1520, vol. 1, 77v-78r.
31 Bernard McGINN – The Flowering of Misticism. New York: Crossroad, 1998, 141-151 e 199-265.
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2.  As personagens
2.1) A figura de Hadewijch von Antwerpen é, no mínimo, nebulosa. E 
é-o particularmente por três motivos principais, dois dos quais referiremos 
de seguida, sendo que o terceiro será por nós evocado apenas a findar este 
apartado. A primeira de tais razões decorre do facto de a vida daquela não ter 
sido biografada pelos seus contemporâneos. A segunda, por seu lado, advém 
da circunstância de os seus escritos só terem sido redescobertos, depois do 
relativo impacto que tiveram em Jan van Ruusbroec e noutros autores espi-
rituais até ao século XVI, a meados do século XIX – por Jan Frans Willelms, 
Franz-Joseph Mone e Ferdinand Augustijn Snellaert32 – e começado a ser devi-
damente estudados, após a sua edição crítica encetada por Jozef van Mierlo, 
apenas no decurso do século XX.
De acordo com o que se pôde aferir a partir dos seus escritos – todos eles 
escritos em holandês-médio – e de alguns textos a si contemporâneos que a 
ela parecem fazer referência, concluiu-se que Hadewijch nasceu no Ducado 
de Brabante na primeira metade do século XIII. De facto, não só os aspetos 
formais dos seus textos denunciam tal proveniência, mas, ao fazerem mate-
rialmente referência a Robert le Bougre e a uma Jerusalém anterior à queda 
nas mãos das hordas islâmicas, a referência àquele enquadramento espácio-
-temporal é muito seguro.
 Pôde-se ainda concluir que pertenceu ao movimento das beguinas – pois, 
em princípio, se assim não fosse, dificilmente teria caído no esquecimento –, 
parecendo inclusive ter sido a superiora de um beguinato em Nivelles, onde, 
além de cuidar de enfermos, dava formação espiritual e teológica às demais 
beguinas. Com efeito, é patente ter possuído uma notável preparação cultu-
ral – domina, por exemplo, a lírica trovadoresca – e teológica – conhecendo 
bem os escritos, por exemplo, de Agostinho de Hipona, Bernard de Clairvaux, 
Guillaume de Saint-Thierry, Guerric of Igny, Richard de Saint-Victor e Alain de 
Lille –, consequência, estima-se, de uma origem nobre. Sem se saber bem os 
contornos em que isso ocorreu, acredita-se que acabou por ser expulsa do 
seu beguinato. Este evento, convém recordar, implicava a expulsão ad vitam 
do seu movimento, tendo-se convertido, desse modo, no terceiro elemento que 
ajuda a compreender o fado que a obra de Hadewijch teve durante quase 
32   Franz-Joseph MONE – Übersicht der niederländischen volks-literatur älterer zeit. Tübigen: Fues, 
1938; Jan Frans WILLEMS – “Geestelyk minnelied uit de xiiie eeuw”, in Belgisch museum, n.º 2 
(1938), 305-307; Ferdinand Augustijn SNELLAERT – Verhandeling over de Nederlandsche dicht-
kunst in België, sedert hare eerste opkomst tot aen de dood van Albert en Isabella. Brussel: 
Hayez, 1838.
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quatrocentos anos: «Du – escreve Hadewijch – onbekinde alle dinen houden 
alle dinen weder saken» [HV.4]33.
2.2) Por seu lado, e embora os dados acerca da mesma também sejam 
assaz esparsos e escassos – e todos eles virtualmente provindos dos seus 
próprios escritos –, Mechthild von Magdeburg terá nascido cerca do ano 1207, 
numa família nobre e abonada da região circundante a Helfta. Uma família 
em cujo ambiente recebeu, com toda a certeza, muitos dos elementos cons-
tituintes da matriz de uma personalidade que os seus diversos textos – todos 
eles uma fusão de predição exterior, Minnesang interior e radicalidade mística 
– manifestam a cada página. Em concreto: um espírito de liberdade e – não 
obstante se apresente, mais num tropos retórico do que num facto biográfico, 
como iletrada – uma boa educação cultural, religiosa e espiritual.
Toda a sua vida surge pautada por um evento-chave. Um evento que, na 
sua obra-mestra escrita em baixo-alemão – Das fliessende Licht der Gottheit –, 
Mechthild afirma ter tido aos 12 anos: uma intensa experiência do Espírito Santo. 
Uma experiência a partir da qual – e esta é a fonte de uma expressão que se tor-
nará clássica na história da espiritualidade cristã – passou a ver que «got ist allu 
ding in allen dingen» [MF.2,19]34 e, assim, se tenha tornado capaz de «in gottes 
lobe […] allen dingen» [MF.4,18]. Sendo ainda jovem, Mechthild deixou a casa 
familiar e fez-se beguina em Magdeburg e, pouco tempo depois, dominicana 
terceira, tendo começado, já quando estaria na sua quinta década de existên-
cia e a viver no convento de Sankt Agnes, a escrever aquela mencionada obra 
por indicação do seu então confessor – muito provavelmente o dominicano 
Heinrich von Halle, discípulo do Doctor universalis e docente no convento da 
sua ordem em Neuruppin.
No decurso da sua vida, em que parece ter estado à frente de um begui-
nato naquela cidade do Elba, dedicou-se ao serviço de doentes mentais e dos 
mais pobres, vivendo, aduz a mesma, numa perene contemplação divina. Já 
na sua velhice e após uma grave doença que a foi debilitando progressiva-
mente, acaba por entrar para o mosteiro cisterciense de Helfta – tido como 
Die Krone der deutschen Frauenklöster desde o período abacial de Gertrud 
von Hackeborn –, onde, depois de finalizar a redação do seu magnum opus, 
33  Para as obras de Hadewijch seguiremos os textos da edição crítica preparada por Jozef van 
Mierlo (Antwerpen: Standaard, 1942-52), de acordo a seguinte nomenclatura: H (de Hadewijch) 
seguido, em itálico, de V (visões), C (cartas), D (poemas dísticos) ou E (poemas em estrofes) e, 
depois, da sua numeração segundo a referida edição.
34  Para a Das fliessende Licht der Gottheit seguiremos a edição preparada por Paul Morel 
(Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1980), seguindo a seguinte nomenclatura: M 
(Mechthild), seguido, em itálico, de L (de Licht) e, por fim, a divisão interna da obra.
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cai nos braços do Pai numa data incerta entre 1282 e 1294: «Mere, je ich tieffer 
sinke, / Je ich susser trinke» [MF.4,12].
2.3) A respeito da vida de Angela da Foligno existem as mais diversas 
suposições, sendo a mais radical a que afirma que a mesma não existiu na 
realidade, não sendo mais do que uma criação literária dos fraticelli35. Isto é, 
dos espirituais franciscanos, que – acabando, em 1295, por ser condenados 
como heréticos pela bula Olim Caelestinus de Bonifácio VIII – teriam querido 
veicular desse modo a sua mensagem espiritual. Não enveredaremos por tão 
radical tese, antes assumiremos que a mesma foi uma figura histórica real.
Angela terá nascido, a meados do século XIII, na cidade que lhe deu o 
apelido. Depois de ter casado e dado à luz uma considerável prole, que, com 
grande pesar seu, a havia impedido de se entregar totalmente a uma vida reli-
giosa intensa, a mesma teve, no ano de 1285, uma profunda vivência espiritual. 
Uma que a mesma identifica como tendo sido um sonho em que dialogou com 
um Francesco d’Assisi que, em resposta aos seus pedidos incessantes por 
um confessor conhecedor dos dinamismos do pecado, lhe fez ouvir: «soror, 
si citius rogasses me, citius fecissem tibi; sed quod petisti est tibi factum» 
[AM.1]36. Fruto deste evento, a mesma começa uma radical conversão iniciada 
numa celebração penitencial na catedral de Foligno, realizada junto de um 
frade franciscano – de quem só conhecemos a primeira letra do seu nome: “A” 
(provavelmente de Arnoldo de Foligno, seu eventual parente). Posteriormente, 
tendo enlutado e perdido todos os seus filhos num breve período de três anos 
– facto que a mesma comenta dizendo «et quia incoeperam viam praedictam 
et rogaveram Deum quod morerentur, magnam consolationem inde habui sci-
licet de morte eorum» [AM.1] –, Angela inicia a sua vida de penitente como 
franciscana terceira. 
Num ano difícil de precisar do começo da década de noventa do século 
XIII, e quando visitava a cidade de Assis, Angela teve outra forte experiência 
espiritual, que a fez irromper em gritos de amor por Jesus e que aquele já ano-
tado frade, futuramente tornado seu amanuense, descreve com as seguintes 
palavras: «striderat multum sedens in introitu ostii ecclesiae» [AM.2]. Neste 
35   Stefano BRUFANI – “Angela da Foligno e gli Spirituali”, in Enrico MENESTÒ (dir.) – Angela da 
Foligno, terziaria francescana. Spoleto: Centro italiano di studi sull’Alto Medioevo, 1992, 83-104; 
Jacques DALARUN – “Angèle de Foligno a-t-elle existé?”, in Claude NICOLET (ed.) – Alla Signorina: 
Mélanges offerts à Noëlle de la Blanchardière. Roma: École Française, 1995, 59-97.
36  Para as obras de Angela, consultadas na edição preparada por Ludger Thier e Abele Calufetti 
(Grottaferrata: Collegii S. Bonaventurae ad Claras Aquas, 1985) seguiremos a seguinte nomencla-
tura: A (de Angela), seguido, em itálico, de M (para Memoriale) ou I (de Instructiones), seguido 
da respetiva divisão interna.
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ínterim, Angela vê-se expulsa de Assis e aquele mesmo frade torna-se seu 
conselheiro espiritual. É já nessa condição que o mesmo a incita a ditar-lhe os 
seus segredos espirituais e, concomitantemente, a aceitar que outras pessoas 
passem a viver e a aprender consigo. Este ditado é a génese dos textos que 
passarão a ser conhecidos como o, escrito em latim, Liber sororis Lelle de 
Fulgineo ou Liber de vere fidelium experientiae. Angela terá falecido pouco 
antes do começo da segunda década de quatrocentos.
2.4) Por fim, temos aquela das nossas autoras acerca da qual temos mais 
informações, devido, em grande parte, ao facto de diversos eventos da sua 
vida terem sido preservados em distintos documentos judiciais: Marguerite 
Porete. Esta nasceu por volta de 1255, provavelmente em Valenciennes, cidade 
de um Comitatus Hanoniae então unido à Flandres. Terá sido uma «beguine 
clergesse»37 que escreve, em 1290 e em vernáculo – picardo –, o livro Le 
Mirouer des simples âmes. Apesar de, pelo menos, quatro relevantes teólo-
gos aprovarem o seu escrito – Jean de Châteauvillain, Jean de Querayan, Franc 
de Villers e Godefroi de Fontaines, então magister regens da Universidade de 
Paris –, a mesma é rapidamente acusada de panteísmo e passa a ser perse-
guida, não menos por seus detratores estimarem que relativiza a Escritura e a 
Igreja. Fruto deste primeiro processo, Marguerite acaba por ser condenada e 
o seu livro é proibido de ser divulgado e, ulteriormente, é votado à destruição.
Não obstante esta circunstância – que a muitos teria silenciado –, 
Marguerite, profundamente convicta do valor do seu testemunho espiritual e 
teológico, reescreve a sua obra, a qual é traduzida para o latim e, assim, passa 
a ser difundida mais além da área geográfica onde o picardo era conhecido. 
Em consequência dessa atitude, ela é capturada e, em 1307, é conduzida ante 
o Grande Inquisidor de Paris, o dominicano Guillaume Humbert – que também 
esteve à frente do processo que acabaria com a extinção dos Templários. Este 
condena-a, então, como lapsa e herética e, enfim e fruto disto, excomunga-a.
Já no ano de 1309, vinte e um canonistas38 – muitos dos quais estarão 
presentes, no concílio de Vienne do ano de 1311 (que cita amplamente a 
obra de Marguerite Porete), na censura do movimento dos Irmãos do Livre 
Espírito (no decreto Ad nostrum) e do dos beguinos e beguinas (no decreto 
Cum de quibusdam mulieribus) – julgam aquela sua única obra como heré-
tica, decretando a sua destruição e concedendo à sua autora um ano na prisão 
37  ANÓNIMO – Chroniques de Saint-Denis (1285-1328), in Martin BOUQUET (ed.) – Recueil des 
historiens des Gaules et de la France, vol. 20. Paris: Imprimerie Royale, 1840, 685.
38   William J. COURTENAY – “Marguerite’s Judges: The University of Paris in 1310”, in Sean L. FIELD 
et alii (ed.) – Marguerite Porete et le miroir des simples âmes. Paris: Vrin, 2013, 233-247.
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para que pudesse arrepender-se. Marguerite recusa dizer a mais pequena 
palavra durante esse período, pois fazê-lo seria negar a sua mensagem espiri-
tual, vivida na sua vida e escrita no seu livro. Veremos parte desta mensagem 
mais à frente, mas podemos, aqui, deixar patentes umas palavras que também 
elucidam sobre aquela decisão: «ceste Ame […] tres franche […] ne respont 
a nully, se elle ne veult, se il n’est de son lignage; car ung gentilhomme ne 
daigneroit respondre a ung vilain, se il l’appelloit ou requeroit de champ de 
bataille; et pource ne trouve telle Ame qui l’appelle: ses ennemis n’ont plus 
d’elle response» [PM.85]39. Fruto de tal silêncio, Marguerite, em 1310, acaba 
por ser declarada relapsa. O resto, esse, continua a ser história:
«Circa festum Pentecostes accidit Parisius quod quaedam pseudo-mulier 
de Hannonia nomine Margareta, dicta Porrette, quemdam librum ediderat, in 
quo omnium theologorum judicio qui ipsum diligenter examinaverunt, multi 
continebantur errores et haereses, […] tandem in communi platea Graviae 
coram clero et populo ad hoc specialiter evocatis de peritorum consilio expo-
sita est, et tradita curiae saeculari; quam Parisiensis praepositus in sua potes-
tate statim accipiens ibidem, in crastino incendio fecit extingui»40.
3.  Os textos
3.1) Hadewijch, e convém deixar isto bem claro desde já, não entra em 
considerações explícitas acerca da natureza da sua reivindicação de poder 
teologizar. Esta surge mencionada apenas de modo implícito nas suas consi-
derações teológico-espirituais sempre pautadas pela Minnemystik.
Pois bem, para entendermos em que contexto surge a sua argumentação 
a respeito de tal reivindicação, prestemos atenção ao patente em duas capitais 
passagens, retiradas de tantas outras das suas visões. Logo na sua primeira 
visão – em que Hadewijch, imediatamente após dizer que na sua identidade 
eterna se prostrou aos pés da Minne, descreve o início da sua vocação mís-
tica –, pode ler-se o seguinte texto: «ende hi [Deus] seide te mi: Stant op, want 
du best in mi op ghestaen, sonder beghin gheheel vri ende sonder val. Want 
du begheert hebs een met mi te wesenne» [HV.1]. Já na sua quarta visão, esta 
autora descreve que Jesus Cristo, sob a forma de um refulgente querubim, 
39  Para o Le Mirouer des simples âmes, seguiremos a edição crítica preparada por Romana 
Guarnieri (Turnholt: Brepols, 1986), optando pela seguinte nomenclatura: P (de Porete), seguido, 
em itálico, de M (de Mirouer) e, enfim, da sua divisão interna.
40  GUILLAUME DE NANGIS – Chronicon, in Martin BOUQUET (ed.) – Recueil des historiens des 
Gaules et de la France, vol. 20, 601.
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mostra dois reinos celestes à identidade atual daquela: um representando a 
sua identidade exemplar e outro figurando o de Cristo41. Acerca destes reinos, 
podemos ler que «euen gheweldech ende in gheliken dienste ende in alre 
ghelikere glorien ende in ere werdegher gheweldecheit ende in euen verdra-
ghelikere ghenadecheit jn allen eeuweleken wesene» [HV.4].
Verifica-se, por conseguinte e nos escritos de Hadewijch, a existência de 
duas identidades, que a vão ajudar a teorizar sobre um particular modo de 
união mística com Deus. A saber: em primeiro lugar, e enquanto criatura ferida 
pelo pecado de Adão, a atual e fenomenológica no espaço e no tempo – a 
qual não ilustramos com nenhuma passagem, já que a encontramos na própria 
redação comum da autora. Segundamente, e enquanto filha de Deus, a exis-
tência exemplar, eterna e subsistente em Cristo Jesus desde todo o «sonder 
beghin» [HV.1]. E isto, na linha de uma tese platónica que – depois de vertida 
em tons igualmente religiosos por Filón e assumida, em parte, pela tradição 
cristã desde Orígenes – sustentava uma preexistência de todas as realidades 
– sejam estes princípios universais ou, então, individuais – no Logos divino.
Duas identidades distintas, sim, mas não totalmente diferentes e que, 
na décima primeira visão, são descritas de um modo muito sugestivo: o de a 
autora afirmar ter-se visto como uma águia juvenil coberta, porém, de penas 
idosas. A própria autora explica esta imagem: «die outheit oec die ic hadde, 
dat was inder naturen van eweleken wesene uolcomenleke, al wasic vander 
vtterster naturen toecomende» [HV.11]. Duas identidades que, não sendo mais 
do que duas dimensões de uma mesma realidade, acabam por ser unificadas 
numa décima segunda visão, na qual são mostradas, a uma Hadewijch inde-
finida, doze dogheden que lhe permitirão constatar, na trigésima carta, que 
«levet […] den heileghen gheest» [HC.30]. São estas mesmas virtudes que a 
vão conduzindo – enquanto noiva adornada por tais dogheden evangélicas 
que também brotam da aceitação do, subjetivamente percecionado, afasta-
mento por parte da Minne – à união plena e divinizante «in haer lief met haren 
lieue» [HC.30]42. Quer dizer, com Jesus Cristo. Uma união – senão mesmo uma 
unidade – descrita em termos de total identidade – ou total indistinção – tal 
como as próximas palavras deixam patente:
«Doe seide die aer die te mi sprac: Nu dore sich danschijn ende werde 
gherechte bruut des groets brudegoems ende sich di seluen dus. Ende met 
41  Sheila CARNEY – “Exemplarism in Hadewijch: the quest for full-growness”, in Downside review, 
vol. 103 (1985), 276-295.
42 Veerle FRAETERS – “‘O amour, sois tout à moi!’ Le desir comme agent de deification chez 
Hadewijch de Brabant”, in Damien BOQUET; Piroska NAGY (ed.) – Le Sujet des émotions au 
Moyen Âge. Paris: Beauchesne, 2009, 353-374.
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dien saghic mi seluen ontfaen een vanden ghenen die daer sat in dien wiel [da 
Divindade] op die lopende sciue [da Criação], ende daer wardic .i. mede in 
sekerheiden der enecheit. […] Jn die diepheit saghic mi verswolghen; daer 
ontfinghic sekerheit met diere vormen ontfaen te sine in mijn lief ende mijn lief 
also in mi» [HV.12].
Tal ideia de uma união da autora com Cristo – ou configuração com os 
mistérios da vida d’Este, que expressam a maravilha de um Deus que se deixa 
abraçar numa espantosa intimidade – surge também expressa mediante a 
referência a um duplo abismo constituído, para Deus, por Hadewijch e, para 
esta, por Aquele. As palavras da autora que descrevem esta realidade são de 
uma preciosidade notável: «siele es een wech vanden dore vaerne gods in 
sine vriheit van sinen diepsten; Ende god es een wech vanden dore vaerne 
der zielen in hare vriheit, Dat es in sinen gront die niet gheraect en can wer-
den, sine gherakene met hare diepheit» [HC.18]. Dois abismos que, como se 
pode ler no décimo segundo poema dístico, se reúnem no infinito do amor da 
Minne que os faz ser um só numa unidade que, como veremos à frente mais 
detalhadamente, não deixará de, também, ser diferenciada: «te vergrondenne 
die eneghe gronde» [HD.12].
As consequências desta união a Cristo – que faz com que, num estado 
de simultânea abnegação e exaltação suscitado pelo facto de «de Minne 
der Minnen maent» [HC.30], ocorra a referida união da identidade atual de 
Hadewijch à sua identidade exemplar desde sempre presente em Cristo – 
veem-se nas duas últimas visões que nos chegaram: a décima terceira e a 
décima quarta. Nestas, a autora afirma ter visionado a Minne – presente, como 
se vê clarificado num dos seus poemas em dísticos, num trono assente num 
novo, recôndito e secreto Céu formado pelo «cussenne sonder sceiden; / 
Dat cussen enicht scone / Jn enen wesenn .IIJ. persone» [HD.16] – a convidá-
-la a sentar-se num trono anexo ao Seu [cf. HV.14]. Eis uma realidade que, 
ultimamente e como se pode ler na décima sétima carta, a fez «god worden 
moghende ende gherecht» [HL.17] no deleite crucificado e cruciante da 
Minne. Uma identidade total, sem dúvida e como já referimos, mas não abso-
luta, pois, como está explícito na nona carta e bem na linha de uma metafísica 
do amor característica de um Cristianismo para quem o Ser (Deus) é Amor (cf. 
1Jo. 4,8.16), «doer hen beiden vloyende, Ende si beide een dore hen seluen, 
Ende al eens beide bliuen, Ja ende bliuende» [HC.9]. 
O sentar-se no trono anexo ao da Minne decorreu, conforme afirma a 
própria Minne, do facto de Hadewijch se ter tornado merecedora de acolher, 
pela aceitação do dom do sofrimento omniconfigurador com Cristo que a fez 
transfigurar-se no «starkeste alre wighe» [HV.14], novas visões que excederão 
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todas as visões tidas pelas demais criaturas – incluindo a própria Maria de 
Nazaré antes da sua assunção ao Céu [cf. HV.13]. Será paradoxal esta glorifi-
cação43 amorosa? Será excessiva? Mas quando é que o amor não o é? Nunca. 
É por isso que, na sua décima nona carta, a autora, num texto que pode ser 
a bússola para a quase totalidade dos seus escritos, aduz que «ghewarighe 
Minne en hadde nie materie. Si es sonder materie metter riker vriheit van gode 
altoes gheuende in rijcheiden, Ende werkende met fierheiden, ende wassende 
in edelheiden» [HC.19]. Excesso sem limite algum; excesso que se expressa 
no facto de que
«Sat ende hongher, beide in een,
Dat es der vrier minnen leen,
Als ye den ghenen wale scheen
Die minne met haerre natueren ghereen» [HE.33].
Pois bem, é justamente por se ter logrado sentar naquele trono identi-
ficante e – no amor – diferenciante, que Hadewijch acredita poder, e dever, 
comunicar a sua mensagem místico-teológica aos demais44. Por outras pala-
vras: por estar a falar a partir do íntimo do Deus que deu aos seres humanos 
os Evangelhos. Sendo assim, pode dizer-se que a estratégia de reivindicação 
de autoridade por parte desta autora passa pelo que pode ser denominado, de 
alguma forma, de uma autoridade “pré-criatural” que, sendo a meta do itine-
rário espiritual, radica no abismo do Deus-Amor. Isto é, na afirmação da sua 
sólida consciência de estar a falar a partir do seu estado pré-criatural numa 
Minne que «es al» [HC.25] e, suscitando e sustendo toda a Criação num ofe-
recimento que a faz constituir-se na «materie bliscap» [HE.20] de Hadewijch, 
permite que as criaturas se unam a si. E isto, pela aceitação – por esta e fruto 
da «hoechster ontrouwen» [HV.13] própria da humildade sacrificial que leva a 
«minne om minne begheven» [HE.43] (ou, pelo menos, às consolações desta) 
– do abandono de Deus.
3.2) Avançando, nas nossas ponderações, para as margens do Elba, 
podemos mencionar que a nossa inquirição, acerca dos motivos apresentados 
por Mechthild para a sua teologização, deve principiar logo pelas primeiras 
palavras da Das fliessende Licht. Com efeito, imediatamente no começo deste 
43 Jacqueline KELEN – Hadewijch d’Anvers ou la voie glorieuse. Paris: Albin Michel, 2011.
44 Elisabeth HENSE – “Hadewijch, eine theologische und mystische Schriftstellerin”, in Edeltraud 
KLUETING; Harm KLUETING (ed.) – Fromme Frauen als gelehrte Frauen. Köln: Erzbischöfliche 
Diözesan- und Dombibliothek, 2010, 193-216.
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– e, como acontece inúmeras vezes ao longo de tal obra, sem conseguirmos 
saber quem é que fala (se a autora ou se Deus) –, podemos ler as seguintes 
palavras: «dis buch das sende ich nun ze botten allen geistlichen luten, beidv 
bosen und guten, wand wen die sule vallent, so mag das werk nut gestan, 
und ez bezeichent alleine mich, und meldet loblich mine heimlichkeit. Alle die 
dis buch wellen vernemen, die sollent es ze nun malen lesen» [ML.1,1]. Logo 
de seguida – e numa ulterior expressão do cenário fundamental em que nos 
moveremos neste nosso ponderar de uma obra tão marcada pela experiência 
e, concomitantemente, pela intelectualidade – lê-se: «eia, herre got, wer hat dis 
buch gemachet. Ich han es gemachet an miner vnmaht, wan ich mich an miner 
gabe nut enthalten mag».
Tal como se observa nas breves frases de Mechthild por nós transcritas 
no parágrafo anterior, a autora – mediante palavras suas ou aquelas que Deus 
lhe terá comunicado – afirma-se como um instrumento da mensagem divina. 
Um instrumento que, como se constata ao longo do Das fliessende Licht, está 
inerentemente dotado de uma tarefa pública a desempenhar, especialmente 
no transmitir aquela mensagem aos clérigos. Mas não só: o texto proclama – 
de uma forma extremamente ousada que não é minimamente mitigada pela 
evidência de ser uma obra mística – que Deus não Se consegue restringir, 
pois, a bondade inerente à Sua própria natureza que só é Amor – levando-O 
a ser inerentemente comunicativo – precisa de fluir. E fluir em quatro dimen-
sões essenciais. Em primeiro lugar, na vida trinitária: «ich bin ein vsvliessende 
brune, den nieman erschopfen mag» [ML.5,26]. Em segundo lugar, como a 
Licht que forma o Universo: «do alles dc vsgevlossen ist, vnbewollen, / Dc do 
wc, dc ist, dc jcmer wesen sol» [ML.7,25]. Depois, na incarnação do eterno 
Deus-Filho no seio de Maria, dando origem à conce ção do Filho de Deus: «der 
silsse towe der vnbeginlicher drivaltekeit hat sich gesprenget vs dem brunen 
der ewigen gotheit in den blumen der vserwelten maget» [ML.1,22]. Por fim, e 
como já vimos, neste livro de Mechthild.
Se assim é, não devemos estranhar que, se a autora alega que Deus – 
que, como vimos mais acima, é o Autor fundamental deste livro – não se con-
segue impedir de veicular a Licht que suscita tal obra, muito menos ela – que 
é um mero instrumento dessa Licht – logrará impedir-se de a escrever e a 
dar a conhecer. E isto não obstante o perigo que isso lhe possa comportar. 
Com efeito, e como se pode ler no segundo livro de Das fliessende Licht, 
quando confrontada com a advertência de que «da mohte ein brant ubervaren» 
[ML.2,26], a autora refere: «nu vorhte ich got ob ich swige, und vorhte aber 
vnbekante lute ob ich swige. Villiebe lute, wc mag ich des, dc mir dis geschiht 
und dike geschehen ist?» [ML.3,1]. É o próprio Deus-Amor que a tranquiliza e 
consola a este respeito. De facto, no segundo livro do seu magnum opus – em 
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que, de modo consentâneo com uma das características nucleares da lingua-
gem mística, raramente encontramos uma interpretação ou explicação do que 
é afirmado –, Mechthild já nos havia mencionado que Deus lhe proferira as 
seguintes palavras:
«die warheit mag nieman verbrenen.
Der es mir vs miner hant sol nemen,
Der sol sterker dene ich wesen.
Dc buch ist drivaltig
Und bezeichent alleine mich» [ML.2,26].
Como constatamos, esta obra visionária de Mechthild – que agrega, habil-
mente, o registo narrativo a poemas e diálogos que tecem um exemplo notável 
da Brautmystik – revela, claramente e tal como os Evangelhos fazem quando 
lidos com a intenção própria dos seus autores, o Deus-Trindade. E se o faz, 
fá-lo, segundo a autora, porque ela mesma – não sendo um «geleret geistlich 
man» [ML.2,26] – não é nada aos olhos do Mundo e, assim, pode acolher o 
dom, divinizante pois restaurante da sua identidade pré-criatural «in dem jubi-
lus der heligen drivaltekeit» [ML.1.22], de uma profundíssima união com Deus. 
E isto mediante uma entrega total do seu ser a Deus, para com Este desfrutar 
de um deleite indescritível num «heimliche stat» [ML.1,2] – desconhecido até 
de Maria de Nazaré – acerca do qual, e como se lê na continuação, «da ich nut 
vil von sprechen mag noch wil».
Pois bem, é a aludida entrega que faz, por exemplo e como se lê no pri-
meiro capítulo do primeiro livro da Das fliessende Licht, com que Deus se 
dirija a Mechthild, enquanto «vro mine. / […], liebe vro kunegine» [ML.1,1], 
como Sua superiora. Superiora, sim, mas num horizonte de amor em que, 
como é sabido, o maior é sempre humildemente menor, e é precisamente 
devido a este facto que a autora pôde ser o meio de transmissão de um livro 
acerca do qual, e de acordo com a mesma, o próprio Jesus diz: «in disem 
buche stat min herzeblut geschriben, dc ich in den jungesten ziten anderwarbe 
giessen wil» [ML.5,34]. Um livro que foi plasmado ao longo de um processo 
dinâmico em três etapas, de entre as quais a decisiva é a mais agreste e des-
pida – precisamente aquela em que a intimidade com Deus é superior, pois 
inerente a um abdicar do próprio apego ao amor, pois, como diz a Mine, «wiltu 
liep haben so must du liep lassen» [ML.2,23] –:
«Dise gabe, die in disem buche stat geschriben,
Die hat mir in drierhande wise geben,
Allererst mit grosser zartekeit,
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Danach mit grosser heimelicheit,
Nu mit sweren pinen.
Da wil ich gerne inebliben
Dene in den andern zwein» [ML.6,20].
Tudo isto recorda que, para o Deus desirante45, sobe-se descendo-se até 
à mais rigorosa «sinkende diemutekeit» [ML.7,34] e, dessa forma e como ainda 
voltaremos a ver neste apartado, quanto mais baixo se é, mais alto se desco-
bre. Na realidade, só assim é possível a união kenótica com um Cristo Jesus 
em Cruz, o qual é a matriz da mais elevada união com a Mine: «si treit ir crutze 
in einem sussen wege, wene si sich got werlich in allen pinen gibet» [ML.3,10]. 
Este facto extraordinário é, segundo as palavras que a obra desta autora atribui 
ao próprio Deus, consequência da própria natureza divina:
«Die hosten berge mogent nit enpfan
Die offenbarunge miner gnaden,
Wan die vlut mines heligen geistes
Vlusset von nature ze tal» [ML.2,26].
Esclareçamos um pouco o sentido destas últimas palavras: segundo 
Mechthild, é por a Licht divina ser catafaticamente fluente, que o instrumento 
humano para a redação deste livro – justamente denominado, recordemos, 
Das fliessende Licht der Gottheit e por ela escrito para ser como que uma 
nova e vernácula Bíblia – precisa de ser uma mulher e não um varão; muito 
menos um qualquer «wisen meister an der schrift» [ML.2,26] que, aos olhos 
de Deus e nas palavras que Mechthild diz que Aquele lhe comunicou para 
travejar o orgulho de não poucos teólogos, é, como se pode ler logo a seguir, 
um verdadeiro «tore». Mais uma vez humildade, pequenez e insignificância, 
que permitem à autora receber escatologicamente46 um dom acerca do qual a 
mesma diz que «disen grus mag noch mus nieman empfan, er si dene vberko-
men und ze nihte worden. In disem gnusse wil ich lebendig sterben;
Das mögen mir die blinden heligen niemer verderben.
Das sint die da miiient vnd nit bekennent» [ML.1,2].
45 Almudena OTERO VILLENA – “Experiencia mística y trangresión: Mechthild von Magdeburg y el 
eroticismo de Dios”, in Estudios eclesiásticos, vol. 84 (2009), 447-476.
46 Thomas B. DeMAYO – “Mechthild of Magdeburg’s mystical eschatology”, in Journal of Medieval 
History, vol. 25 (1999), 87-95.
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Com efeito, aqui temos a razão fundamental47 que esta autora, numa mis-
tura de ingenuidade e ousadia projetadas contra as estruturas androcêntricas da 
Igreja medieval, aduz para, a partir da sua condição ontológico-sexual, poder 
teologizar. A saber: apenas uma mulher iletrada no saber provindo das escolas 
de teologia é que, ao ser divinamente constituído o próprio recetáculo incon-
tentor da mensagem divina, poderá transmitir esta última a toda a humanidade 
e, mormente, àqueles que se haviam formado em tais escolas: «und sterket die 
heligen cristanheit an in vil sere, / Dc – continua, segundo Mechthild, Deus – der 
vngelerte munt / Die gelerte zungen von minem heligen geiste leret» [ML.2,26].
3.3) No que concerne a Angela da Foligno – e tal como referimos que 
acontecia com Hadewijch von Antwerpen – também não encontramos, no 
Liber sororis Lelle de Fulgineo e talvez por este ser da mão de um cartó-
grafo distinto da autora, nenhum modo explícito de reflexão acerca da qua-
lidade do seu livro. Com efeito, a afirmação de autoridade para o redigir – e, 
desse modo, veicular a mensagem nele contida por entre a conjugação de 
diversos filões espirituais e místicos que vão de Dionísio Pseudo-Areopagita a 
Bonaventura da Bagnoregio passando, evidentemente, por Francesco d’Assisi 
– surge meramente de um modo subentendido.
Para compreendermos esta afirmação, devemos começar por encarar a 
conexão de Angela com a figura de Francesco d’Assisi. Na vigésima terceira 
Instrucção, lemos que Jesus se terá dirigido a esta autora e, dando-lhe a ver o 
Poverello, lhe terá referido: «ecce quempost me tantum amasti; volo quod ser-
viat tibi» [AI.9], apenas para, logo depois e ainda segundo Angela, Francesco 
lhe dizer «tu es sola nata de me» [AI.21]. Esta declaração, realizada num 
âmbito de imensa devoção por aquele santo – que era, no enquadramento 
espácio-temporal em questão, visto como a mais real evidência que a mensa-
gem da Salvação de Cristo Jesus estava bem ativa –, permite concluir que, do 
mesmo modo que o Anunciador (do Reino) – Jesus – fora feito Anunciado (nos 
Evangelhos bíblicos) e o anunciador (do Anunciado) – Francesco – fora feito 
anunciado (na promoção da sua devoção), Angela também se tinha convertido 
numa espécie de Evangelho vivo.
Angela, com efeito e como se vê nos textos restantes que descrevem a sua 
vida, tornou-se, enquanto uma virtual réplica existencial de Francesco d’Assisi 
«ad pedem crucis» [AM.7], uma visibilidade palpável dos sofrimentos amorosos 
47 Frank J. TOBIN – “Audience, authorship and authority in Mechthild von Magdeburg’s ‘Flowing 
light of the godhead’”, in Mystics quarterly, vol. 23 (1997), 8-17; Sara S. POOR – Mechthild 
of Magdeburg and Her Book. Gender and the Making of Textual Authority. Philadelphia: 
Pennsylvania State University Press, 2004.
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de Cristo Jesus durante a paixão: «do hoc signum tibi quod ego sum qui loquor et 
qui locutus sum tibi, do scilicet crucem et amorem Dei intus in te, et hoc signum 
erit tecum in aeternum» [AM.3]. Aqui temos a visibilidade de um amor unificante 
e diferenciante que leva Jesus a dizer-lhe, num clima só afastável do panteísmo 
porquanto no horizonte do amor, que «tu es ego et ego sum tu» [AM.9] numa con-
sumação, do lado de Angela, de uma união já estabelecida, do lado de Cristo, 
desde há muito: «antequam iacerem in sepulcro tenui te ita astrictam» [AM.7].
No fundo, tudo isto fora o que permitira a que Francesco d’Assisi tivesse 
dito a Angela «recommenda sibi mansum, id est possessionem quam dimisi» 
[AM.9]; quer dizer, e como aquela explica imediatamente a seguir, «pauper-
tate quam reliquit servandam». De facto, o encontro abismal com o Deus-Amor 
não é senão o encontro com a Pobreza constituinte do Ser (e, dessa forma, 
do ser) e que Francesco e, no prolongamento deste, Angela re-imprimem à 
Igreja e, por esta, à Criação. Eis aqui, neste contacto com Deus-Trindade48, 
aquela Pobreza que desperta a vivência da gratuidade do amor que está no 
centro da mensagem do Evangelho, pois estando no âmago do coração de 
Deus. É este mesmo amor que permitirá, num primeiro momento e do modo 
franco e generoso característico dos enamorados realistas, dizer-se ao Criador 
que «nolo aurum nec argentum, et si dares mihi totum mundum, nolo aliud 
nisi te» [AM.1]. E que – depois de um longo processo de purificação, ativa e 
especialmente passiva49, das intenções do coração – se chegará a aceitar a 
abdicação de literalmente tudo, se essa for a vontade de um Amado [cf. AM.7] 
que merece ser querido, desejado e amado independentemente de qualquer 
recompensa que pudesse ter prometido.
De facto, e no âmbito do amor gratuito, a alma «dat se totum, et servit Deo 
non per intuitum praemii quod ab ipso Deo expectet recipere in hoc mundo nec 
etiam in futuro, sed dat se Deo et servit Deo pro ipso Deo, qui est totus bonus 
et totum bonum, dignus diligi solum propter seipsum» [AI.34]50. E isto dado 
que o sujeito não terá outra vontade que não a de Deus. Deste modo, podemos 
verificar que, para esta autora e recuperando a mesma o que S. Paulo dissera 
aos Filipenses (cf. Flp. 2,6-11), o caminho da exaltação passa pelo mais radi-
cal abaixamento que faz o coração do homem tornar-se veramente deposto 
e, assim, amplamente recetivo: «nulla anima potest plus elevari nisi quantum 
humiliatur et complanatur» [AM.8].
48 Giacomo GHELFI – La Trinità nell’itinerario mistico di Angela da Foligno. Roma: Città nuova, 2012.
49 Alessandra Bartolomei ROMAGNOLI – “‘Non solum discens sed et patiens divina’: Attività e passi-
vità dell’anima nel Memoriale di Angela da Foligno”, in Domenico ALFONSI (ed.) – Il Liber di Angela 
da Foligno: temi spirituali e mistici. Spoleto: Centro italiano di studi sull’alto Medioevo, 2010, 239-270.
50 Roberto FUSCO – “Dio omne bonum nel Liber di Angela da Foligno”, in Studi francescani, vol. 
100 (2003), 59-90.
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Somente quando o amor do sujeito se desapropria de toda a posse inte-
resseira – e até interessada – da sua vontade autocrática, é que se pode unir 
àquele Deus que não é senão Amor subsistente, pois «quando amor non est 
purus, sed admiscet ibi persona de suo, id est de voluntate sua; et quando 
habet ibi persona in illo amore aliquid de suo, habet ibi de mundo, et mundus 
invitat et commendat eam» [AM.7]. Na realidade, isto é totalmente incompatí-
vel com um Deus que não se revira sobre si, a ponto de, nele, o crente não o 
ver senão na mais perfeita obscuridade, no que faz com que esta autora diga 
que «non videbam ibi amorem; et tunc ego perdidi illum amorem quem porta-
bam, et effecta sum non amor» [AM.9].
Amar é, enfim, reconhecer a verdade que está presente nestas palavras 
que, segundo Angela, Cristo lhe disse: «tu non habes ibi facere aliquid, quia 
non est tuum, sed solum es inde guardiana» [AM.6], e, em consequência aceite 
disto mesmo, ser totalmente pró-existente num desejo infinito: para Deus e – 
porquanto “amar” é um verbo teotransitivo – «in Deum» [AI.2] para todos aque-
les que se cruzam com cada sujeito e que devem resvalar na sua gratuidade. 
Isto é, na erradicação do “ego” que permitirá ao “eu” gritar, por todos os poros 
do seu ser, que «non intendo servire nec amare propter ullum praemium, sed 
intendo servire et amare propter bonitatem Dei incomprehensibilem» [AI.8].
Fruto desta assunção de uma incondicional gratuidade, esta autora vê-se 
presente – de modo carnalmente unitivo e numa mistura, aparentemente 
paradoxal, de sofrimento e deleite sensorial51 e espiritual – no seio do «infinito 
pelago divinae bonitatis» [AI.4]. É exatamente a partir desse lucus sine locus, 
apofaticamente dito «in et cum tenebra» [AM.9] e que a leva a aduzir que «nihil 
videt, et videt omnia omnino» [AM.9], que Angela deslinda que nada pode ser 
dito acerca do mais íntimo mistério divino. É por isto que se compreende que 
a autora, no sétimo capítulo do seu Memorial, possa dizer «in isto, vere, nihil 
est corporale, sed hoc non accidit mihi nisi semel, et ideo intelligo quod omnia 
quae dicta sunt per Scripturam, vel per omnes homines a principio mundi, non 
videtur mihi quod potuerit per eos dici quasi aliquid de medulla, nec medium 
unum granum in comparatione totius mundi» [AM.7].
Constata-se, do anteriormente dito, que não é por justificações teológi-
cas que Angela se diz legitimada para teologizar, mas pela apresentação da 
sua vida, toda ela impactada pela união com o Deus que não pode ser dito 
por quaisquer palavras. Deste modo, a sua teologização – e não tenhamos 
dúvidas de que também é disto que se trata sob a tecedura da sua tapeçaria 
51 Rossana Vanelli CORALLI – La retorica dei sensi spirituali in Angela da Foligno. Bologna: Il Mulino, 
2010.
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mística52 – surge intimamente enredada numa sua obra que é uma das primei-
ras, e mais extensas, auto-hagiografias místicas. Na verdade, se os Evangelhos 
bíblicos surgem como relatos da vida e mensagem de Jesus o Cristo, de modo 
a transmitirem a boa nova da Salvação, o Liber sororis Lelle deseja mostrar a 
vida e a mensagem de Angela, de modo a defenderem que esta, apesar de ile-
trada, se tenha tornado uma genuína mãe e mestra de um círculo de devotos.
Sendo assim, pode afirmar-se que, segundo tal obra, Angela pode vei-
cular os seus ensinamentos, pois – fruto de uma união com Francesco, que a 
levou a uma união total com um Cristo Jesus que, por Seu lado, a fez unir-se ao 
mais íntimo de Deus – a sua vida e mensagem como que se tornaram idênticas 
à de Cristo Jesus. Desse modo, e tal como se lê na vigésima sexta Instrucção, 
o Senhor pôde dizer que pertencer ao círculo de Angela era pertencer ao seu: 
«tu habebis filios, et istam benedictionem habeant omnes, quia omnes filii 
mei – isto é, e como se lê noutra Instrucção, “omnes illi qui erunt amatores et 
sequaces istius paupertatis, doloris et despectus mei” [AI.23] – sunt tui, et tui 
sunt mei» [AI.26].
3.4) Chegamos, por fim, a Margerite Porete. Em contraste com as prece-
dentes, esta autora não tem qualquer interesse por visões e expressa, ao longo 
do seu Le Mirouer des simples âmes, um muito menor valor dado a Jesus 
Cristo. Estes factos, unidos à realidade de criticar muito mais abertamente 
os clérigos, faz-nos compreender, com relativa facilidade, que tal livro tenha 
despertado suspeição e oposição. Suspeição e suposição estas que foram 
agravadas pela dupla recusa – já por nós indicada – da autora em defendê-
-lo e, mais ainda, se defender. Na realidade, se a sua mensagem – marcada 
por uma epistrophé tão bíblica, quão marcada pela cosmologia neoplatónica 
– centra-se na necessidade espiritual de o crente deixar que Deus aniquile a 
sua vontade – e, assim e de certo modo, tudo o que é “próprio” no sujeito –, 
isto leva a que a sua obra suscite um verdadeiro paradoxo. A própria autora, 
num texto denso e críptico para quem não conhece Le Mirouer, expressa-o no 
centésimo primeiro capítulo da sua obra:
«Ce livre est de telle condicion, que si toust que Amour l’ouvre, l’Ame 
scet tout, et si a tout, et si est toute oeuvre de parfection en elle emplie par 
l’ouverture de ce livre. Ceste ouverture m’a fait si cler veoir, que elle m’a fait 
rendre ce que sien est et reprendre ce que mien est: c’est, qu’il est, et pource 
a il tousdis de luy mesmes; et je ne suis mie, et pource est ce bien droit que je 
52 Claudia LEONARDI – “Angela da Foligno tra teologia e mística”, in Enrico MENESTÒ (dir.) – 
Angela da Foligno, terziaria francescana, 251-259.
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ne m’aye mie. Et la lumiere de l’ouverture de ce livre m’a fait ce qui est mien 
trouver, et en ce demourer; et pource n’ay je tant de estre qu’il me puisse de 
luy estre. Ainsi m’a Droit, par droit, rendu le mien, et monstré nuement que je 
ne suis mie; et pource veult, par droit, que je ne m’aye mie» [PM.101]. 
Tentemos explicitar, em dois momentos concatenados, estas palavras do 
Le Mirouer, que estabelecem uma argumentação genuinamente em tenaz.
Por um lado, o seu livro é uma obra que necessita de ser escrita, pois essa 
é a vontade de Deus: que se saiba que o sentido do amor é aniquilar o “ego” 
para se poder viver em união com Deus sem diferença. Efetivamente, logo no 
primeiro capítulo desta obra, vemos dito, pela Alma – geralmente a própria 
autora –, que Deus «si loing estoit de moy et moy de luy, que je ne savoie 
prandre confort de moy mesmes, et pour moy souvenir de lui il me donna ce 
livre qui represente en aucuns usages l’amour de lui mesmes» [PM.1]53. O livro 
surge, então, como um espelho de Deus que foi, primeiramente, inscrito numa 
alma-espelho54 – cuja vontade foi aniquilada e, dessa forma, reunida com a sua 
dimensão sempre presente em Deus –, quando esta se interiorizou em dire-
ção ao abismo divino. O abismo em que, justamente e como se lê no capítulo 
sexagésimo sexto, Deus o escreveu na Alma: «ceste leçon n’est mie mise en 
escript de main d’omme, mais c’est du Saint Esperit, qui escript ceste leçon 
merveilleusement, et l’Ame est parchemin precieusement» [PM.66]. Somente 
depois é que ocorre a sua exteriorização, como forma de o dar a partilhar e 
de, por ele, os seus eventuais leitores poderem conhecer a Deus: «et ainsi 
escripsit ceste mendiant creature ce que vous oez; et voult que ses proesmes 
trouvassent Dieu en elle, par escrips et par paroles. C’est a dire et a entendre, 
qu’elle vouloit que ses proemes fussent parfaitement ainsi comme elle les divi-
seroit, au moins tous ceulx a qui elle avoit voulente de ce dire» [PM.96].
Por outro lado, tendo o livro sido escrito, o mesmo não pôde ser defendido 
por Porete, pois, para o escrever e na linha do que já vimos, ela precisou de 
desvanecer a sua autocracia volitiva em Deus, para que o seu verdadeiro Autor 
– Deus – diafanecesse por ele. Quer dizer: o livro é indefensável por Margerite 
Porete, porquanto ela fora assumida por Deus-Amor55, para que Este o comu-
nicasse através dela: «il est ainsi de ce livre et de moy, dit ceste Ame, comme il 
fut de Dieu et des creatures, quant il les crea» [PM.101]. No capítulo centésimo 
53 Jean-René VALETTE – “Marguerite Porete et la confrontation des discours. Le prologue du 
Mirouer des Simples Ames”, in Anne PAUPERT; Bernard RIBÉMONT (ed.) – Les Femmes, les 
Lettres et le savoir au Moyen Âge. Paris: Champion, 2012, 273-289.
54 Ceci Baptista MARIANI – “Marguerite Porete, um corpo que se fez espelho de Deus”, in Veritas, 
vol. 48, n.º 3 (2003), 427-440.
55 Silvio PANCIERA – “Marguerite Porete: Dio è amore”, in Medioevo, vol. 14, n.º 12 (2010), 64-69.
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trigésimo segundo, pode mesmo ler-se, na linha do que acabámos de trans-
crever, que «se vous ne l’entendez je ne le puis amender. C’est une oeuvre 
miraculeuse, dont l’en ne vous peut, se l’en ne ment, nient dire» [PM.132]. A 
haver um defensor desta obra, esse só poderá ser o seu Autor essencial: Deus.
Como se constata, a Alma, apesar de radicalmente «abismé en humilité» 
[PM.40], não deixa de ser, como se pode ler poucas palavras adiante, um teste-
munho da verdade de que «Dieu mectra le plus petit au plus hault, de sa seule 
et loyale bonté». E isto, após a recuperação – pelo abdicar da vontade própria 
e na sequência da absoluta entrega de Jesus Cristo a Deus-Pai, tantas vezes 
evocada nos capítulos que vão do centésimo segundo ao centésimo nono – 
da sua entidade pré-criatural: «tant de temps, comme j’ay eu voulenté, je n’ay 
fini; ainsi ay eu voulenté perdue, jusques ad ce que je l’ay eu rendue a celluy 
nuement qui donne la m’avoit de sa bonté franchement» [PM.89]. Realizado 
este desapego, «est ceste Ame en l’estre de ce premier estre qui est son estre 
[…] quant l’Ame est remise en celle simple Deité, qui est ung simple Estre 
d’espandue fruiction […]. Ce simple Estre fait par charité en l’Ame quanque 
l’Ame fait, car le vouloir est semple devenu» [PM.138]; isto é, sem rugas decor-
rentes de um revolver-se sobre si mesmo.
Encontramos, nesta última citação de Marguerite, a referência a uma 
Alma genuinamente refeita naquele seu ser, tão genesíaco quão escatológico, 
que subsistia metatemporalmente na Divindade; quer dizer, em Deus sem 
modo. Nesta condição particular de absoluta simplicidade [cf. PM.47], a Alma, 
desapegada de tudo e de todos, é um pleno reflexo da Divindade; um reflexo 
que – no abismo sem fim do «fons sans fons d’entiere humilité» [PM.53] que 
é Aquela – reproduz a mais íntima existência extra-existencial de Deus. Isto, 
de acordo com as palavras que a presente autora coloca o Espírito Santo a 
declarar, é outra forma de manifestar um amor totalmente desapegado de si e 
que, em rigor, permite aquela mencionada diafaneidade. Na realidade, e em 
consequência de uma dívida de amor livremente assumida face ao amor des-
medido d’Aquele que morreu na Cruz por cada um [cf. PM.34],
«cest Ame – põe, como referimos, Porete a dizer o Espírito Santo – est 
de telle condicion, que, se elle avoit en elle ce mesmes que nous avons, si le 
nous rendroit elle, tout ainsi comme nous l’avons, sans vouloir nul guerdon en 
ciel ne en terre, mais seulement pour nostre seule voulenté […] par maniere 
de voulenté qui est enclose en amour sans maniere» [PM.43].
E dá-lo-ia na paga amorosa de tal dívida mediante a imitação – córdica, exis-
tencial, mistagógica e resultante de uma vida moldada por uma ótica interiori-
zada que transcende todas as palavras que configuram as afirmações doutrinais 
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– de «toute la vie […] que Jhesucrist mena, et qu’il nous prescha» [PM.113]. 
Aquela imitação que leva ao arrancar-se a si mesmo, para, sem vontade a que 
pudesse chamar de “própria”, se dar totalmente a Deus. Temos aqui, efetiva-
mente, aquele estado de absoluta indiferença que, amarrando a alma ao amor, 
faz conhecer que a máxima necessidade é a maior gratuidade; aquela que a faz 
viver, longe de toda a servitude, a plenitude da «franchise de charité» [PM.45]. 
Só assim é que, numa entrega de tudo o que se tem e se é ao Amado, se pode 
ser, viver, agir e, sobretudo e segundo uma existência pré-criatural autentica-
mente humilde e liberta, amar «sans nul pourquoy» [PM.81]56. Vale dizer, de 
uma forma que faz eco ao gesto divino de oferecimento do ser, que é descrito, 
justamente, mediante a mesmíssima expressão: «sans nul pourquoy» [PM.111].
Assim sendo, a prova da autoridade57 aduzida por Porete para escrever 
a mensagem teológico-espiritual presente no seu livro está – numa fina ponta 
de leveza que recorda a inseparabilidade entre o “silêncio” e a “palavra” – no 
seu silêncio. Aquele silêncio que ela manteve durante um ano, acabando por 
morrer numa fogueira que se tornou como que a prova da prova.
4.  O epílogo
De tudo o anteriormente dito, fica claro que as nossas autoras advogam 
pussuir autoridade para elaborarem reflexões teológicas, muitas delas de 
algum modo camufladas sob distintos géneros literários – desde o visionário 
ao auto-hagiográfico –, em consequência de uma intimíssima união, direta e 
(ou) indireta e com laivos firmemente místicos, com Deus. Este, com efeito, 
surge, senão sempre como o Autor por excelência das suas obras, pelo menos 
como o incentivador das mesmas; isto é, como a razão fundamental da referida 
capacidade que surge como análoga à dos hagiógrafos bíblicos.
Todas as autoras apresentadas, declarando a urgência da sua consciên-
cia através de um sortilégio que liberta os termos, não procuram espantar com 
expressões surpreendentes, mas, sim, testemunhar que um instante do ser – e 
do seu ser feito consciente, particularmente, do amor mais gratuito que despe 
56 Camille de VILLENEUVE – “Au-delà de la dette: la dissolution de la relation d’amour dans le 
Miroir des simples âmes de Marguerite Porete”, in Sean L. FIELD et alii (ed.) – Marguerite Porete 
et le miroir des simples âmes, 155-167.
57 John A. ARSENAULT – “Authority, Autonomy, and Antinomianism: The Mystical and Ethical Piety 
of Marguerite Porete in The Mirror of Simple Souls”, in Studia Mystica 21 (2000), 65-94; Imke DE 
GIER – “Text as Authority: Marguerite Porete’s “Mirouer des simples âmes”, in Veerle FRAETERS; 
Imke DE GIER (ed.) – Mulieres religiosae. Shaping female spiritual authority in the medieval and 
early modern periods. Turnhout: Brepols, 2014, 127-150.
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tal ser – tornou-se para si inesquecível e digno de uma insustentável saudade 
que precisa de ser feita reflexão teológica, mostrando que, no registo a que dá 
origem, a saudade é recordação proléptica e a recordação proléptica é sau-
dade. Hadewijch, Mechthild, Angela e Porete mostram que separar a mística da 
teologia é como ter uma trama sem bordado ou um bordado sem trama. Elas, 
explorando o que as surpreendeu através de palavras que respiram e queimam, 
domesticam a frieza do discurso teológico académico e invertem o caminho 
percorrido por este, para fazer estranho o familiar, levantando o opaco véu que, 
nos textos deste discurso académico, esconde a beleza da graça. Desse modo, 
todos os nossos textos acabam a sarar as feridas infligidas pela razão teológica.
A descrição, por vezes prolepticamente escatológica ou até apocalíptica, 
do vivido – ou melhor, e porque isto é que é o determinante, d’Aquele que 
Se deu a viver – é, certamente e nas autoras por nós consideradas, um curso 
criador de autoridade. Todavia, e apesar de ser o fundamento para algo que 
está mais além dessa mesma descrição, não é uma elucubração fantasiosa 
que misture, como nós próprios fizemos nos primeiros parágrafos do nosso 
estudo – de modo a desmontarmos, neste momento e pela manifestação do 
seu contrário, possíveis objeções ao carácter e valor da mística –, factos verda-
deiros com dados fictícios. De modo algum. Tal “mais para além” surge como 
uma consequência, não acidental, de um horizonte vocacional que fez com 
que estas mulheres fossem tão místicas, como chamadas, com autoridade teo-
logal, à reflexão e veiculação teológica.
A mística surge, assim, como a matriz de legitimação da teologia; não, 
certamente, a académico-universitária que pensa Deus – o julgamento “por 
ciência” de que fala o coevo destas mulheres, Tommaso d’Aquino58 –, mas a 
que brota de uma experiência, pessoal e impactante, desse mesmo Deus que 
suscita o teólogo – o julgamento “por inclinação” de que fala, no mesmíssimo 
eido, aquele dominicano. Daqui em diante, um dos traços típicos da litera-
tura mística, que passará a ser preferentemente afetivo-carnal – mesmo que 
sob camuflagem metafísica, como na generalidade da escola renana (Eckhart 
von Hochheim, Johannes Tauler e Henrich Seuse) –, será, precisamente, a 
sua autojustificação realizada num discurso in propria persona59; quer dizer, 
a recusa de evocar o parecer de outros, indo, desse modo, mais além do con-
signado no texto em si mesmo.
Mas isso é um outro sonho.
58 TOMMASO D’AQUINO – Summa theologiae, I, q. 1, a. 6, ad 3.
59 Jane CHANCE – “Speaking In Propria Persona: Authorizing the Subject as a Political Act in Late 
Medieval Feminine Spirituality”, in Juliette DOR; Lesley JOHNSON; Jocelyn WOGAN-BROWNE (ed.) – 
New Trends in Feminine Spirituality. Turnhout: Brepols, 1999, 269-296.
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